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Pretendemos sumariar alguns aspectos da actividade missionária, particularmente, da de 
António Vieira que contribuíram para a criação de um novo modelo missionário, tendo não só 
influenciado a História da Expansão e da Colonização Portuguesa como conduziram a um 
questionar constante sobre alguns valores morais e éticos, orientadores da sociedade do Antigo 
Regime e que estarão na base da aplicação prática dos grandes preceitos do Direito Natural 
moderno.  
  






No século XVI a Igreja de Roma carregou para fora da Europa missionários, que 
difundiram o Cristianismo e ajudaram a sedimentar um processo de ocidentalização levado a 
cabo pelas monarquias europeias. Na sequência desta iniciativa o termo “missão” encerra um 
novo significado, cujos objectivos e resultados podem ser entendidos como um pilar da 
configuração da pré-globalização. O termo “missão” passou a designar o envio de jesuítas, 
individualmente ou em grupo, por parte de uma autoridade eclesiástica para desempenhar uma 
actividade apostólica[1]. Assim, se enviou em 1541 Francisco Xavier à Índia, debaixo da 
autoridade de Inácio de Loyola, do Papa e do rei de Portugal, com objectivos claros da 
propagação da Fé — que passam pela organização da viagem, fixação e actividades missionárias 
a desenvolver e pela adaptação ao espaço —, sendo seguido de outros missionários que se 
espalharam pela Ásia, América e África. Pois, as missões surgiram ligadas à cobiça da 
conquista/ocupação/circulação ibérica no espaço extra-europeu, associando, por isso, fortemente 
duas concepções: a conquista temporal e a conquista espiritual. A missão serviu os estados 
ibéricos e os missionários serviram as suas coroas na pacificação das tribos, submetendo estes 
povos à autoridade cristã e à imposição dos valores ocidentais[2]. Assim, tentou-se impor uma 
nova língua, o português, e toda uma estrutura administrativa política e cultural que permitisse a 
continuação da sociedade europeia. Assistimos a um desmantelamento parcial das sociedades 
locais e paralelamente a uma resistência e em muitos casos a uma adaptação ao conquistador e 
vice-versa. No dizer de Gruzinski a América espanhola torna-se assim a terra de todos os 
sincretismos, o continente do híbrido e do improvisado. Ameríndios e brancos, escravos e negros, 
mulatos e mestiços coexistem num ambiente de confrontos e trocas, no qual nos poderíamos 
reconhecer facilmente. América, “caos de duplos”[3]. A Europa ao querer entender, dominar e 
aculturar a América, particularmente, os missionários, envolveu-se em teorias e interpretações 
mas que nem sempre recolheram unanimidade interpretativa. 
Uma das Ordens religiosas que mais contribuiu para a ocidentalização das povos 
descobertos ou conquistados foi a Companhia de Jesus[4]. Esta, formada na nova Escolástica que 
se ensinava em Salamanca e em Paris, atribuía uma importância fundamental a Aristóteles:  
De él precedeu su sobrevaloración de la libertad y el libré arbítrio (de 
ahí la alta valoración jesuíta del texto aristotélico, la Ética a Nicómaco), 
y su concepción jerárquica de la naturaleza y de las sociedades, 
mezclando el teleologismo del maestro griego com su prpoprio 
providencialismo agustiniano. Toda la obra mnatural en que se ubica al 
hombre es para ellos um constructo racional, ligado de arriba a bajo por 
relaciones de jerarquia y complejidad ( de lo simple a lo compuesto), 
que tenía un sentido finalista y de servicio de lo inferior a lo superior, 
concluyendo este edifício natural en el próprio Dios[5]. 
Nas universidades europeias aprendiam a ser cidadãos de uma comunidade cultural 
universal, cuja formação era enriquecida com as novas chegadas das missões, dando-lhe uma 
identidade e funções, em muitas vezes, diferente das restantes Ordens[6]. Genericamente os 
inacianos não colocavam em causa a ortodoxia da Igreja. No entanto, assistimos, por diversas 
vezes, a alguma flexibilidade ou embaralhamento da identidade[7] para lidarem com as 
populações autóctones em determinados contextos. Este aspecto tanto se pode dever às origens 
sociais e culturais dos diferentes elementos, como ao método de introspecção desenvolvido na 
sua formação, ou ainda à preocupação que é dedicada à reflexão e ao estudo dos espaços em que 
as missões se desenvolvem — isto é, o planeamento da missão — elaboração esta de um 
conhecimento social e histórico do lugar. A descrição pormenorizada vinda das missões — 
cartas ânuas —, depois de devidamente comentadas, preparavam metodologias a seguir na 
conversão do nativo, do escravo, na recristianização (o caso do Oriente) e conservação do cristão 
dentro do rito romano, fosse ele europeu ou não. Os diferentes contactos jesuítas com sociedades 
culturalmente diferentes eram matéria de análise nos colégios da Companhia e através da leitura 
pública das cartas todos eles ficavam informados do que acontecia nas missões. Esta obra 
antropológica missionária ajudaram a explicar ao mundo moderno a variedade cultural das 
sociedades existentes. Apresentam-nos um estudo da missão, do sistema das missões e da vida 
quotidiana, identificando mudanças e permanências das mesmas. 
À medida que se descobriam as distâncias culturais — entraves do outro —, os jesuítas 
elaboravam uma avaliação do seu modelo cultural, centrado sobretudo nos aspectos que 
pareciam estranhos e diferentes aos olhos de um europeu[8]. A grande maioria da documentação 
produzida, apresentam um duplo gesto: conhecimento das culturas locais, por vezes idealizado, e, 
em simultâneo, a sua destruição ou substituição[9]. De uma forma, geral, todos eles promoviam o 
modelo de missão, baseada na experiência europeia: ensino, a assistência e todo os ensinamentos 
da Madre Igreja Católica – Romana, isto é, a cristianização do “outro”. Os missionários 
chegavam na companhia dos representantes régios e foram eles que ajudaram, em primeiro plano, 
à inserção dos indígenas na cultura ocidental[10]. A adaptação constitui desde os primeiros 
tempos uma nota característica de suas missões[11]. Manuel da Nóbrega na aplicação do seu 
método adaptacionista dizia que não se tratava de mudar a doutrina da Igreja, mas aceitar os 
costumes dos nativos. Na sua correspondência mostra que viu desde o início os problemas do 
imenso território brasileiro. Tratou de dar-lhes uma solução, segundo as leis do direito natural e a 
moral cristã e inspirado no seu patriotismo. 
A flexibilidade de que falámos anteriormente pode ter impelido a uso de adaptação em 
contextos mais adversos ao sistema colonial europeu e à ocidentalização/cristianização das 
populações autóctones[12]. Se olharmos para o Oriente, a adaptação surge-nos fora da jurisdição 
portuguesa: Madurai, China e Japão. Aqui, as particularidades assumidas por alguns missionários 
podem centrar-se em relação ao seu sustento ou ao da missão, à ideia de missão e a uma maior 
tolerância para com os que se dizem cristãos, como, por exemplo, a permissão dos “cristãos-
novos”,[13] ou seja, novos cristãos apresentarem determinados símbolos das religiões ancestrais. 
Portanto, a adaptação é usada para dar início ou continuidade ao processo, resultante da 
inadequação e questionamento dos cânones da Ordem, mas sem nunca renunciarem o seu ideal 
ou o seu objectivo evangelizador. Portanto, a prática não foi a consequência do governo de um 
modelo de colonização colonial, mas, ao invés, por se tratar de regiões e de espaços fora do 
império luso. Estas eram regiões onde a presença lusíada estava muito cerceada ou era quase 
inexistente, daí o uso de alguns malabarismos para serem aceites nas sociedades locais. Eram 
sociedades muito hierarquizadas, sobretudo a hindu (castas), milenares, heterogéneas quer 
cultural quer politicamente, o que exigia grande argúcia para serem aceites. Nem sempre a 
adopção do Cristianismo se ficava a dever a questões de natureza dogmática, mas política e 
gradualmente o Catolicismo causava grandes alterações no funcionamento da sociedade locais. 
Apesar dos condicionalismos locais ter imposto esta prática, ela não recolhia unanimidade dentre 
da Igreja e da própria Companhia de Jesus. Houve quem se tenha insurgido contra esta prática 
tão condescendente e a tenha denunciado ao Papa, levando ao exame da sua funcionalidade, cujo 
estudo se podia arrastar por anos. Houve cisão e nem sempre os missionários sucedâneos 
souberam lograr o caminho da acomodação. Tais factos são a prova da multiplicidade, da 
conflitualidade e dos detalhes em que assentava a colonização europeia. Pois, dentro da Europa 
também acontece intolerância que quase sempre é fomentada pelas distâncias culturais e políticas 
dos Estados ou da individualidade do sujeito. Neste sentido, desenvolver-se-ão recriações 
resultantes do encontro de culturas e de sociedades. Contudo, estas podem apenas ser assumidas 
como criações individuais e não de um grupo ou um povo e cujas razões, podem, apenas assentar 
na sobrevivência de um projecto pessoal. Estes comportamentos não serão uma constante mas 
mais uma alternativa, segundo as circunstâncias com as quais os indivíduos e os grupos se vêem 
confrontados[14]. Tais experiências, embora com mais significado na América Latina, poderão 
ser consideradas como formas de Cristianismo, mas de um Cristianismo indianizado ou aspectos 
de uma religião pagano-cristâ. Isto pode parecer contraditório, mas não o é para os novos fiéis, 
pois eles não foram formados nesse dualismo dos ocidentais e não distinguem a componente 
ocidental e não-ocidental da sua devoção, componente cristã essa que não é da Europa latina mas 
a do catolicismo indiano ou, por exemplo, o brasileiro[15]. 
O cruzar de culturas e de procedimentos, ao longo da História, vai encaminhar distintas 
representações culturais, diversas nuances de relações entre os mundos: o “descoberto” e o 
“descobridor”. Para nós, no Oriente o uso da adaptação ou acomodação é também o processo de 
mistura cultural que se deu entre europeus e não-europeus. Na opinião de Serge Gruzinski, o 
mesmo se reporta à América Latina. Aqui, o índio apropriou-se também de muitas imagens 
barrocas, cujos rituais religiosos poderiam escapar ao controlo dos missionários, e, 
consequentemente, houve uma “apropriação” de imagens cristãs: 
A recepção das imagens cristãs do México colonial raramente se 
confunde com uma adesão apática ou uma submissão passiva, 
apesar da eficácia e supremacia do dispositivo barroco, apesar dos 
apoios institucionais, materiais e socioculturais que garantem 
maciçamente sua perenidade e ubiquidade. As populações reagem às 
imagens por incessantes manobras de apropriação[16]. 
Contudo, queremos igualmente realçar que também havia/houve, na Europa desta época, 
o que Carlo Ginzburg chama de “circularidade cultural”, isto é, ao contrário do que se suponha, 
também aqui havia uma influência recíproca entre as classes subalternas e a cultura 
dominante[17]. “O pensamento da mestiçagem é um pensamento da mediação e da participação 
em pelo menos dois universos”[18], ou a que alguns autores designam de estarmos entre duas 
extremidades. Portanto, a diferença tem de ser vista enquanto tal, e não em relação a uma norma 
de referência, pois não podemos identificar as coordenadas mentais de uma época através da 
obra de um indivíduo. Desde sempre se foram registando sujeitos — pertencentes a grupos 
marginais ou não — que colocaram em causa a ideia de uma cultura homogénea[19], tanto no 
que se refere à Europa como a outros espaços, em que aspiravam a uma reforma radical da 
sociedade. Terão sido estes episódios isolados que foram engrossando um pensamento que punha 
em causa o status quo vigente? No entanto, ao episódio Vieira, acresce a critica feita à sociedade 
da Metrópole — batendo-se pelo fim das perseguições inquisitoriais com base no sangue, 
abrangendo sobretudo os judeus e denunciando ao Papa as práticas bárbaras do Santo Ofício — a 
da sociedade colonial, onde se destacou na defesa dos direitos dos índios e dos escravos negros, 
sem, no entanto, ter excluído globalmente a escravatura negra[20]. De facto, esta ambiguidade: a 
alteridade humana é simultaneamente revelada e recusada, desde a história da sua descoberta[21]. 
Pois, parece-nos que em Vieira também nos surge a ideia da perspectivismo[22] havida em 
algumas atitudes missionárias nas missões mexicanas, pois o que resta de comum e universal não 
é mais Deus da religião cristã, ao qual todos deveriam chegar, mas a própria ideia de divindade, 
daquilo que está acima de nós; a religiosidade e não a Religião: 
Vieira’s religious and social stand eventually created many enemies 
for him and resulted in his exile and imprisonment.  He was highly 
critical of the system and constantly questioned authority; he 
defended the Jews and cristãos-novos against the abuses of the 
Inquisition; he opposed African slavery and Amerindian 
enslavement; and he was in favor of the right of self-determination 
for all native peoples[23]. 
Portanto terá sido no igualitarismo que é o perspectivismo, em que cada um é relacionado 
aos seus próprios valores, em vez de ser referido a um ideal único[24]. Em nome da moral cristã 
que alguns católicos (Las Casas, Vieira) vêem os índios como iguais a eles, portanto semelhantes 
a eles, e tentam assimilá-los a si mesmos, tendo deles uma visão idealizante[25], tentam proteger 
os indígenas do abuso dos conquistadores; contudo, a assimilação, pode implicar a negação de 
uma identidade. A chegada do europeu inicia todo um processo de recriação do mapa económico, 




A aplicação prática do projecto missionário — visto na longa duração — mostra-nos a 
existência de dois projectos distintos: religioso e o político, apenas com conciliações temporárias 
e diplomáticas e a ausência de um único modelo missionário, dentre da Companhia de Jesus. 
Assim, a experiência e os interesses/necessidades materiais do jesuíta para o desenvolvimento da 
sua tarefa irá fazer com que alguns elementos ora optem por uma vertente mais adaptacionista e 
de protecção aos autóctones, como seja a condenação pela prática escravista, ora ignorem esta 
realidade. A diversidade de relacionamento, de interpretação e aplicação de um único modelo 
missionário quase nunca existiu. Entre as figuras que mais marcaram esta questão, temos: 
Francisco Xavier, Alessandro Valignano, Matteo Ricci e Roberto de Nobili no Oriente e Manuel 
da Nóbrega, José de Anchieta e António Vieira no Brasil[27]. 
Centrando-nos no Brasil começaremos por referir que tanto Nóbrega como Anchieta 
inventaram um imaginário estranho e sincrético, nem só católico, nem puramente tupi-guarani, o 
que ajudou à implantação do Cristianismo e gradualmente ao apartamento entre a cruz e espada. 
O combate de morte entre o bandeirante de São Paulo e o jesuíta, 
com a derrota final deste em meados do século XVIII, diz 
eloquentemente de uma oposição virtual que explode quando a 
prática paternalista dos missionários e a crua exploração dos colonos 
já não se ajustam mutuamente[28]. 
Foi no século XVII que se centraram os mais activos conflitos entre colonos e jesuítas no 
Grão-Pará, no Maranhão, em São Paulo e nas Missões dos Sete Povos do Uruguai. Trata-se de 
uma luta material, cultural e política. Em todo o processo temos paralelamente em confronto 
duas posições: a retórica humanista-cristã e a linguagem dos “interesses”[29]. Um dos exemplos 
deste conflito é o Sermão de Epifania pregado na Capela Real, em 1662 por António Vieira, no 
seguimento da expulsão do Maranhão. Na presença de D. Luísa e do filho, o pregador assume 
um discurso de uma lógica universalista, tendencialmente igualitária, mas também de crítica 
resultante da política de ambiguidade da própria Igreja: “O efeito é um misto de ardor e 
diplomacia, veemência e sinuosidade, que define a grandeza e os limites do nosso jesuíta”[30]. 
O Padre Vieira continuou, ou manteve vivo, o debate em torno da questão indígena, mas 
da sua liberdade física, não cultural, numa altura em que todos os impérios praticaram de alguma 
forma a escravatura negra. Embora a instituição da escravatura parecesse tão natural como 
qualquer outra instituição, esta, por vezes, era colocada em causa. Nos começos do século XVI, o 
teólogo francês Jonh Mair, professor na Universidade de Paris, desafiou os reis espanhóis a 
examinar as consciências e ver se as conquistas eram justas e saber se os colonos tratavam os 
nativos com justiça. Também o primeiro livro escrito por um jesuíta sobre a “questão do índio” 
pertence a José de Acosta, um dos missionários mais eruditos da América publicado em 
Salamanca em 1588, De procuranda Indorum Salute. Acosta insistia em que o indígena 
americano é um ser humano completo, capaz da mais alta perfeição cristã, ainda que em estado 
infantil de desenvolvimento, no entanto, capaz de instruções e capacidades racionais, que não 
requerem força nem violência. Entre os que se distinguiram na defesa na “questão do negro” na 
América foram: Alonso de Sandoval e Pedro Claver. Sandoval depois de trabalhar durante vários 
anos com os escravos negros, chegou a publicar uma obra básica sobre a escravatura, La 
Naturalleza, Religión, Costumbres, Ritos y Supersticiones de los Negros (1627). Em esta, e na 
sua De instauranda Aethiopum Salute (1647), Sandoval reage contra a desonestidade do tráfico 
de escravos, e foi o primeiro a apontar a preocupação do abastecimento contínuo de escravos, 
tornando-se numa das principais causas de guerra no interior de África. Insistia que muitos dos 
escravos chegados a Cartagena das Índias tinham sido capturados injustamente. O autor não só 
reflecte preocupações morais como pastorais. Este debruça-se sobre a questão da adequada 
catequização dos africanos e do seu baptismo. O tema era controverso e era também objecto de 
análise, nomeadamente, na Universidade de Évora [31]. Luís de Molina, jesuíta espanhol que, 
durante vinte anos, foi professor em Coimbra ( 1563-1567) e em Évora ( 1568-1583), na sua obra 
De  iustitia et iure, cuja primeira edição foi publicada de 1593 a 1609, trata do problema da 
escravatura. Um seu discípulo e sucessor, em Évora, o jesuíta português Fernando Rebelo 
estudou também a problemática na obra Opus de obligationibus iustitiae, religionis et caritatis, 
publicada em 1608.  
António Vieira não seguiu no global as pesadas da Sandoval, Clever e outros, mas ficou-
se pela discussão da liberdade do indígena americano. O discurso de Vieira é sustentado pela 
tradição cristã: tolerância e de igualdade entre todos os homens[32]. Em simultâneo, a sua 
posição foi fortalecida por vários documentos de papas favoráveis à liberdade dos Índios, 
particularmente um emitido por Paulo III em 1537, em torno da verdadeira natureza dos 
indígenas. Alguns anos mais tarde, nomeadamente, em 1652, foram promulgadas as famosas 
Leis da Liberdade dos Índios. Contudo, algum tempo depois chegaram ao Brasil más notícias e o 
Padre Vieira voltou ao ataque: 
When colonial delegates brought news of laws enacted in 1652 
ordering the liberation of the Amerindians, the settlers refused to 
comply.  By May 1654 a royal representative arrived from Lisbon 
with an addendum limiting the freedom of all Amerindian peoples 
living in Brazil.  Before going to Lisbon to lodge a vehement protest, 
Father Vieira preached his famous satirical Serman de Sto António 
pregado aos Peixes[33]. 
  
Detentor de uma obra vastíssima e diversificada no seu conteúdo acabou por protagonizar 
muita da contestação que se ia fazendo no Portugal seiscentista. Não apenas se limitou à missão 
evangelizadora, às descrições sobre o Novo Mundo, mas dedicou-se, sobretudo, à reflexão de 
problemas emergentes de uma sociedade colonial e de um País encerrado entre problemas 
políticos, económicos e de supostos “preconceitos” raciais e figuradas convicções. Surge-nos 
como o precursor de um modelo missionário e, ao mesmo tempo, o de uma figura singular dentro 
da Companhia de Jesus. 
Ao determo-nos sobre o seu legado escrito, não há dúvida que ultrapassou a simples 
obrigação de dar conhecimento do progresso das missões ao seu Geral, em Roma. Toda a sua 
vida encontra-se repleta de lutas que abarcam a vontade de obediência à Coroa e à Igreja mas, 
em simultâneo, a um questionar constante sobre alguns valores morais e éticos, orientadores da 
sociedade, levando Lúcio de Azevedo a escrever a este respeito: “A vida foi-lhe sempre um 
campo de batalha, e a passou guerreando a todo o mundo qualquer que fosse a parte dele, 
entendida moral, grupo ou indivíduos, com que punham em contacto as circunstâncias”. [i][34] 
A sua participação na vida pública e política do seu tempo conduziu a esse questionar 
sobre a sociedade[35]. Os Sermões[36] arquivam bem o seu pensamento sobre a vida política, 
religiosa e humana. Falam-nos de uma Europa marcada pelo medo, de um desejo de 
independência de Portugal face a Castela ou da necessidade da legitimação da Corte pós-
restauração. Outros escritos combatem a Inquisição e outros são contra a escravidão, a 
escravização dos povos indígenas e o seu projecto de recuperação económica do País. Vieira 
lutou pela aplicação prática dos grandes preceitos do direito natural moderno, assumindo-se 
como fundador de um mundo onde se apagariam as distinções de raças e credos. 
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